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El vel celestial en Hebreus 
i en la mística jueva antiga
Jordi CERVERA I VALLS
1. INTRODUCCIÓ
Ernst Käsemann, amb la seva memorable obra Das Wandernde Gottes-
volk1 (1957), és l’estudiós modern d’Hebreus que, d’una manera més reco-
neguda i detallada, associa la 	
, la cortina del temple celestial
(He 6,19 i He 10,20) amb l’especulació gnòstica i l’esfera celestial.2
Otfried Hofius dedica, dues dècades després (1972), una obra especí-
fica a estudiar la cortina del temple en Hebreus 6,19 i 10,20.3 Analitza les
afirmacions de Käsemann i fa un pas més, emmarcant aquelles especu-
lacions, no dins la Gnosi, sinó dins l’antic esoterisme jueu de la Merkavà.4
En la mateixa dècada dels setanta Hans-Martin Schenke i Ronald
Williamson també detecten la influència de la mística de la Merkavà, però
ho amplien a tot l’escrit.5
1. E. KÄSEMANN, Das Wandernde Gottesvolk: Eine Untersuchung zum Hebräerbrief, Göttin-
gen 1957. Nosaltres citarem la versió anglesa: E. KÄSEMANN, The Wandering People of God. An
Investigation of the Letter to the Hebrews, Minneapolis, MN 1984.
2. «There is a Gnostic school tradition which deals in similar fashion with the curtain bet-
ween heaven and hearth. The speculation in Hebrews must be derived from this tradition»
(vegeu KÄSEMANN, The Wandering People of God, 210, especialment la nota 99 amb citacions de
textos gnòstics coptes i textos jueus. Vegeu també les pp. 223-227 i la nota 149). Käsemann des-
taca els paral·lels gnòstics, no sols en aquests citacions, sinó també en altres textos d’Hebreus.
Cap al final de l’obra diu: «Hebrews, as few other writings of the New Testament, makes clear
what the Christian gospel has to say to the Hellenistic-Gnostic environement» (p. 234).
3. O. HOFIUS, Der Vorhang vor dem Thron Gottes: Eine exegetisch-religionsgeschichtliche
Untersuchung zu Hebräer 6,19 f. und 10,19 f (WUNT 14), Tübingen 1972.
4. «Die Idee eines Vorhanges vor dem Thron Gottes hat der Verfasser des Hebräerbriefs
zugleich mit dem Theologumenon vom himmlischen Heiligtum aus der Märkabhah-Esoterik
des antiken Judentums übernommen» (HOFIUS, Der Vorhang vor dem Thron Gottes, 95).
5. Vegeu H. M. SCHENKE, «Erwägungen zum Rätsel des Hebräerbriefs», en H. D. BETZ – L.
SCHOTTROFF (eds.), Neues Testament und christliche Existenz; Festschrift für Herbert Braun,
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A l’inici dels noranta (1990) Lincoln Douglas Hurst recull, explica i
valora els possibles rerefons de pensament que afectarien Hebreus, com
ara, la mística de la Merkavà.6 Cita, com a portaveus d’aquesta opinió,
Hofius, Schenke i Williamson. Fonamentant-se en l’opinió de Gershom
Scholem (que veu una línia directa entre les velles apocalipsis, les anti-
gues especulacions dels mestres de la Mixnà i el posterior misticisme
posttalmúdic de la Merkavà), Hurst no desestima el ressò místic d’He-
breus i afina els arguments dels mencionats autors dient que tendències
«pre-Merkavà» dins l’apocalíptica jueva haurien influenciat l’autor d’He-
breus.7
Recentment Scott Mackie, a partir de la seva tesi doctoral Eschatology
and Exhortation in the Epistle to the Hebrews (2007),8 es dedica a investi-
gar el rerefons místic de l’escrit.9 Més específicament associa, encara que
breument, la cortina del temple celestial d’He 6,19 i 10,20 amb la litera-
tura mística d’ascensions.10
En conclusió, la recerca de connotacions entre la mística jueva de la
Merkavà i la Carta als Hebreus no és nova i apareix citada, encara que
sense gaire entusiasme, en els comentaris més significatius de l’escrit
neotestamentari.11
2. LA MÍSTICA JUEVA ANTIGA I LA MÍSTICA CRISTIANA
Amb aquest enunciat fem reconeixença del prolífic i consolidat grup
Early Jewish and Christian Mysticism de la Society of Biblical Literature
que anualment aplega especialistes destacats en la matèria per a apro-
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Tübingen 1973, pp. 421-437, pp. 433ss; R. WILLIAMSON, «The Background of the Epistle to the
Hebrews», ExpT 87 (1976) 232-237.
6. L. D. HURST, The Epistle to the Hebrews. Its Background of Thought (SNTS Monograph
Series 65), Cambridge 1990.
7. HURST, The Epistle to the Hebrews, 82-85.
8. S. D. MACKIE, Eschatology and Exhortation in the Epistle to the Hebrews (WUNT II 223),
Tübingen 2007.
9. Mackie cita Williamson i el complementa: «The ascent mysticism of Hebrews shares a
“large number of terms, themes and ideas” in common with Jewish Merkabah mysticism, and
is therefore probably dependent upon it» (MACKIE, Eschatology and Exhortation in the Epistle
to the Hebrews, 209).
10. MACKIE, Eschatology and Exhortation in the Epistle to the Hebrews, 165, n. 37.
11. Vegeu per exemple: C. R. KOESTER, Hebrews (The Anchor Bible 36), New York 2001,
p. 63.
fundir ambdues místiques cronològicament i textualment properes. La
publicació commemorativa de la primera dècada del grup: Paradise Now.
Essays on Early Jewish and Christian Mysticism (2006)12 recull ponències
no publicades prèviament i que expressen la diversitat d’àmbits abordats
per aquest col·lectiu. April D. DeConick —editora de l’obra— aprofita el
pròleg per a mencionar els prestigiosos col·laboradors que han participat
en les sessions. També fa un elenc de les revistes i llibres produïts pels
participants d’aquest col·lectiu a fi de constatar la seva intensa capacitat
de treball.13 En definitiva, una mostra fefaent de l’alta qualitat i del dina-
misme que aquest grup va desplegant. 
En l’article introductori titulat What is Early Jewish and Christian Mys-
ticism?14 DeConick parla d’una «tradició mística bilateral»15 que flueix en
el judaisme i en el cristianisme en el seu període formatiu i que s’expres-
sa en la religiositat jueva i cristiana en l’època hel·lenista tardana i en l’è-
poca romana. DeConick complementa aquesta afirmació dient que el
misticisme cristià d’aquesta època s’hauria d’entendre essencialment com
a «jueu» i que sols a partir de mitjan-finals del segle segon comença a
tenir la seva fisonomia pròpia com, per exemple, expressen Climent, l’es-
cola d’Alexandria i Orígenes.16
DeConick cita un terme assumit —sembla— pels estudiosos d’aquest
grup que expressa el moment en què sorgeixen les tradicions místiques
del judaisme antic i del cristianisme: és el «període literari»17 que
comprèn la literatura apocalíptica jueva i cristiana, els escrits de Filó d’A-
lexandria, la literatura de Qumran i probablement els ensenyaments de
l’escola palestinenca de Yohanan ben Zakkai.18 Aquest gruix literari
ample i variat formaria, segons DeConick i cada cop més estudiosos, la
base de les especulacions de la Merkavà i de la Hekhalot.19
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12. A. D. DECONICK (ed.), Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysticism
(SBL Symposium Series 11), Atlanta, GA 2006. Agraïm la delicadesa del personal de publica-
cions de la SBL d’imprimir-ne i enviar-ne, expressament i urgentment, un exemplar des de la
Gran Bretanya perquè poguéssim preparar aquesta ponència per a les Jornades de Biblistes
Catalans 2008.
13. DECONICK, Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysticism, XX-XXII.
14. A. D. DECONICK, «What is Early Jewish and Christian Mysticism?», en A. D. DECONICK
(ed.), Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysticism (SBL Symposium Series
11), Atlanta, GA 2006, pp. 1-24.
15. «Dynamic Bilateral Tradition».
16. DECONICK, Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysticism, 2-3.
17. «Period-literature».
18. L’autora nodreix aquestes ressenyes amb notes de bibliografia qualificada i contrasta-
da (DECONICK, Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysticism, 3).
19. Ibíd., 3.
Aquestes tradicions místiques —continua DeConick— serien poste-
riorment integrades en la trajectòria farisea i tannaïta, en algunes formes
de cristianisme, en escoles gnòstiques, i també en materials cabalístics
tardans.20 Malgrat la diversitat de tradicions místiques embrionàries que
podem albirar en aquest polièdric conjunt literari, DeConick assenyala
un comú denominador que, en major o menor grau, les afecta totes: la
religiositat jueva del Segon Temple.21 Hebreus també participa, innega-
blement, d’aquest comú denominador.
Dins aquest entramat de tradicions i de relats místics ens aturem en el
gènere literari dels itineraris celestials22 que apareix en els relats de la lite-
ratura de la Hekhalot (twlkyh). Aquests conjunt d’escrits pren aquest nom
dels sis santuaris o palaus celestials (twlkyh) que cal travessar per a acce-
dir al setè i darrer lkyh, el lloc més íntim i més allunyat, on sojorna la
presència de la divinitat en el tron de la seva glòria: la Merkavà.
Segons Scholem —i després d’ell, altres estudiosos— un cercle de
rabins podria haver estat el responsable de la literatura de la Hekhalot,
connectada formalment amb les apocalipsis jueves i cristianes. Altres
estudiosos opinen que els llibres s’haurien d’identificar o bé amb un grup
en conflicte amb els rabins (que refuten el judaisme rabínic a través de la
composició d’aquesta literatura), o bé amb una elit postrabínica del pe-
ríode talmúdic tardà. Altres, identifiquen el grup fora dels cercles ra-
bínics habituals i el consideren format per funcionaris de la sinagoga,
poetes, escribes i també xamans. DeConick afirma que la proposta més
comprensiva és la que fa Rachel Elior:23 que els escriptors d’aquestes tra-
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20. Ibíd., 3-4.
21. Ibíd., 4.
22. «Dieser von lkyh (himmlische Halle, Palast) abgeleitete und einer wichtigen Gattung
dieser Literatur, der Himmelreise durch die twlkyh, entnommene Begriff wurde gewählt, um so
unscharfe und umstrittene Definitionen wie “Mystik” oder “Esoterik” zu vermeiden. Der Nach-
teil dieses Begriffes, dass andere ebenfalls zur Hekhalot-Literatur gehörige Gattungen wie etwa
die Beschwörung damit nicht erfasst werden, wurde in Kauf genommen» (P. SCHÄFER, Synopse
zur Hekhalot-Literatur [Texte und Studien zum Antiken Judentum 2], Tübingen 1981), p. VI.
23. «I have maintained in various articles and books over the last two decades that these
striking similarities in the mystical conception of holy time, holy place, and holy ritual, which
all focus on priestly angelical figures, divine knowledge, and angelical liturgy, could be better
understood in light of the fact that the two traditions reflected in the Dead Sea Scrolls and in
the hekhalot and merkabah literature were written by those priestly circles who were deposed
from their holy service in the Jerusalem temple. The authors of hekhalot literature were writ-
ing after the destruction of the Second Temple by the Romans in the year 70 C.E.» (R. ELIOR,
«The Emergence of the Mystical Traditions of the Merkabah», en A. D. DECONICK [ed.], Par-
adise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysticism [SBL Symposium Series 11],
Atlanta, GA 2006, pp. 83-103, 86).
dicions s’identifiquen amb una classe sacerdotal descontenta que visqué
a finals del segle I dC, identificable particularment en els manuscrits
del Mar Mort i en algunes apocalipsis jueves. Després de la destrucció del
temple en l’any setanta aquest sector de jueus descontents continuarien
desenvolupant les tradicions sacerdotals en la literatura de la Hekhalot.
Calia reconduir un culte terrenal enrunat vers les esferes celestials.24
Nosaltres parlarem de la Hekhalot amb peus de plom, advertits per
Ra’anan Boustan que en un acurat article publicat l’any 2007 repassa els
darrers vint-i-cinc anys d’estudis d’aquesta literatura.25 L’autora reclama
més sofisticació metodològica i més precisió empírica a l’hora de fer
paral·lelismes amb uns textos que encara continuen plantejant interro-
gants.26 Això ho especifica al·ludint als paral·lelismes que autors de
renom han fet de les ascensions celestials del corpus de la Hekhalot amb
l’apocalíptica jueva i cristiana, veient-hi una tradició comuna de misti-
cisme estàtic. Boustan es mostra igual de queixosa quan es refereix a l’ús
de la Hekhalot per a interpretar textos del Nou Testament o del cris-
tianisme primitiu.27 Opina, citant  Schäfer, que els temes i els motius li-
teraris de la Hekhalot no poden entendre’s fora del seu context literari
específic i de les estructures mentals on són desplegats. Avisa, citant
novament Schäfer, que els estudiosos haurien d’evitar la utilització de
paral·lels literaris «descontextualitzats».28
Metodològicament advertits, intentarem emmarcar, tant com puguem,
aquest material literari de la mística jueva seguint la seva cronologia i
temàtica. Boustan diu que la literatura de la Hekhalot comprèn la col·lec-
ció més primerenca, extensa i (semi)sistemàtica de la mística jueva i de
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24. DECONICK, Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysticism, 9-10; ELIOR,
The Emergence of the Mystical Traditions of the Merkabah, 86.
25. R. S. BOUSTAN, «The Study of Heikhalot Literature: Between Mystical Experience and
Textual Artifact», Currents in Biblical Research 6.1 (2007) 130-160.
26. «I believe that, just as scholars who utilize material from, say, the Pentateuch or the
NT letters of Paul are expected to have at least a working knowlegde of debates surrounding
the Documentary Hypothesis or the authentic Pauline authorship of individual letters, so, too,
much research on Heikhalot literature be guide by basic insights into the history and nature of
the material evidence. I do not think it unfair to say that not all scholarship of Heikhalot texts
has consistently demonstrated this fundamental level of historical awareness or textual com-
petence» (BOUSTAN, «The Study of Heikhalot Literature», 136-137).
27. Ibíd., 135.
28. Ibíd., 136. En la mateixa línia es manifestava Philip. S. Alexander dues dècades abans
criticant un excés de «paral·lelomania» i argumentant que les comparances entre textos o
motius de la Hekhalot i el Nou Testament no han d’oblidar mai la comparança entre els dos
sistemes literaris (P. S. ALEXANDER, «Comparing Merkavah Mysticism and Gnosticism: An
Essay in Method», JJS 35 [1984] 1-35, 34).
recursos màgics. Aquests textos, escrits inicialment en hebreu i arameu i
assumint alguns mots tècnics grecs, prenen gradualment forma entre els
anys 300 i 900. Posteriorment, de l’any 900 fins al 1500 són adaptats i re-
elaborats per escribes i estudiosos. La literatura de la Hekhalot conté ma-
terials rabínics antics (datats entre els anys 200 i 500), però sembla que
aquests escrits haurien emergit com a corpus definit en una data relati-
vament tardana, probablement després de l’any 600, a l’inici del període
islàmic.29 El tret distintiu d’aquest material hekhalòtic són les instruc-
cions que es donen per a fer un ascens humà al cel i per a fer un descens
angelical a la terra.30
El corpus literari de la Hekhalot és format principalment per Sefer
Hekhalot (també 3Hen o Henoc hebreu), Hekhalot Rabbati (Palaus
Majors), Hekhalot Zutrati (Palaus Menors), Maasé Merkavà (Obra de la
Merkavà) i Merkavà Rabbà (Gran Merkavà).31 No detallem altres obres
susceptibles d’entrar dins aquesta nominació32 ni passem a discutir la
seva datació (probablement entre els segles V i VI), però detectem la ma-
teixa problemàtica que sovint apareix en altres fonts de la literatura jueva
(targums i midraixos): són obres que prenen la seva forma més o menys
definitiva en l’època medieval, que van ser escrites al voltant de l’època
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29. BOUSTAN, «The Study of Heikhalot Literature», 130-131. Laenen, en la seva obra d’in-
troducció a la mística parla de quatre fases: la fase primitiva de la literatura de la Hekhalot està
formada per tradicions esotèriques preservades, ensenyades i desenvolupades en cercles tan-
cats durant els dos primers segles de la nostra era. En la segona fase, entre els segles II i VI,
aquestes tradicions són adoptades pels místics de la Merkavà que recopilen, revisen i reorga-
nitzen tot aquest material. La tercera fase, del segle VI al X, revisa novament els materials i n’a-
fegeix de nous. La quarta fase, la relaciona amb els Hasidim asquenazis alemanys en els se-
gles XII i XIII; un cop més els materials precedents són recopilats i ampliats. El resultat final del
procés es troba en nombrosos manuscrits datats en la seva majoria en els segles XIV i XV (J. H.
LAENEN, La mística judia. Una introducción [Estructuras y Procesos], Madrid 2006, p. 37).
30. BOUSTAN, «The Study of Heikhalot Literature», 131.
31. Citem en primer lloc l’obra més destacada i el referent indefugible de Peter SCHÄFER:
Synopse zur Hekhalot-Literatur (Texte und Studien zum Antiken Judentum 2), Tübingen 1981.
Vegeu també H. L. STRACK – G. STEMBERGER, Introducción a la Literatura Talmúdica y Midrási-
ca (Biblioteca Midrásica 3), Valencia 1988, pp. 456-459. Vegeu «The Scope, Content and Trans-
mission of Heikhalot Literature», en BOUSTAN, The Study of Heikhalot Literature: Between Mys-
tical Experience and Textual Artifact, 137-143. També «La literatura del ascenso», en LAENEN, La
mística judia. Una introducción, 53-55. També «Obras principales de la literatura de la Hekha-
lot», de M. Á. NAVARRO, «Libro hebreo de Henoc (Sefer Hekhalot)», en A. DÍEZ-MACHO, Apocri-
fos del Antiguo Testamento, Tomo IV, Ciclo de Henoc, Madrid 1984, pp. 211-212.
32. Schäfer considera pròximes a la literatura de la Hekhalot les obres: Shiur Qomah,
Seder Rabbà de Bereshit, Harba de Moshe, Reuyot Yehezqel, els Fragments de la Gueniza del Caire,
Masekhet Hekhalot, Sefer ha-Razim, els anomenats «Fragmente zur Physiognomik und Chiro-
mantik» (SCHÄFER, Synopse zur Hekhalot-Literatur, VII-VIII).
mixnàica i talmúdica, i que recullen algunes tradicions i materials litera-
ris anteriors. 
Metodològicament advertits, històricament emmarcats i literàriament
ambientats sobre la Hekhalot anem a la recerca d’aquests materials lite-
raris antics que puguin tenir afinitats amb la Carta als Hebreus.
3. L’ITINERARI CELESTIAL EN LA HEKHALOT I EN HEBREUS
3.1. Un ascens místic a través dels palaus celestials
Els ascensos celestials que narra la literatura de la Hekhalot són dife-
rents dels explicats per la literatura apocalíptica;33 es tracta de viatges ini-
ciàtics de personatges significatius, habitualment rabí Aquiba o rabí Is-
mael, que, un cop retornats, expliquen la seva experiència als auditors.34
El viatge consisteix a travessar els diferents cels delimitats per santuaris
celestials. El pas per cadascun dels sis santuaris té lloc a través de portes
ben custodiades per éssers angelicals on calen unes contrasenyes o fór-
mules màgiques per a poder-hi accedir.35 A Maasé Merkavà l’ascens als
palaus superiors s’aconsegueix pronunciant oracions, himnes, noms
divins, fórmules màgiques i combinacions de paraules. L’itinerari va
acompanyat de diferents proves que cal superar.36 El foc, sovint present,
pot consumir el viatger en cas d’error. El pas més difícil sorgeix, evident-
ment, entre el sisè i el setè palau, on el viatger ha de distingir entre l’ai-
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33. Ithamar Gruenwald parla de tres tipus d’ascensions en la literatura apocalíptica: sobre
núvols durant una tempesta, sobre un àngel o ocell, sense cap tipus d’ajut. Sobre les ascensions
de la Hekhalot diu: «More elaborate, however, are the details given about the ascensions in the
Hekhalot literature» (I. GRUENWALD, Apocalyptic and Merkavah Mysticism [AGJU 14], Leiden
1980, pp. 119-121).
34. A Hekhalot Rabbati, Sefer Hekhalot i Merkavà Rabbà el protagonista és el rabí Ismael.
A Hekhalot Zutarti ho és Rabí Aquiba. A Maasé Merkavà ho són els rabins Ismael, Aquiba i
Nehunia. Michael D. Swartz ens diu: «Although rabbis are the heroes of the stories, many
aspects of the literature betray priestly concerns» (M. D. SWARTZ, «Mystical Texts», en S. SAFRAI
– Z. SAFRAI – J. SCHWARTZ – P. J. TOMSON [eds.], The Literature of the Sages. Second Part: Midrash
and Targum. Liturgy, Poetry, Mysticism. Contracts, Inscriptions, Ancient Science and the Lan-
guages of Rabbinic Literature, Royal Van Gorcum 2006, pp. 393-420, 420).
35. «His journey parallels that of the priest into the holy of holies within the temple» (A.
B. LIEBER, Where is Sacrifice in the Heavenly Temple? Reflections on the Role of Violence in
Hekhalot Traditions [SBL Seminar Papers 37.1], Atlanta, GA 1998, pp. 432-446, 443). 
36. «What one does repeatedly hear in the Hekhalot writings are the details of the extra-
ordinary dangers which the mystics have to overcome» (I. GRUENWALD, Apocalyptic and Merka-
vah Mysticism, 122).
gua i el marbre, patint, en cas d’error, un cataclisme aquàtic que li impe-
deix de continuar el viatge. A Hekhalot Rabbati i Hekhalot Zutarti hi ha
una bona part del text dedicat a la litúrgia celestial amb himnes cantats
pels àngels i pels vivents que sostenen el tron celestial.37 El trobament
amb Metraton, la figura celestial més destacada després de Déu, a qui la
resta d’éssers celestials obeeix i respecta, és decisiu i previ a contemplar
la Merkavà, l’objectiu últim del viatge. A Sefer Hekhalot Metatron és
Henoc pujat al cel i adoctrinat per Déu en tots els misteris i secrets de la
creació.38 Henoc és qui, al seu torn, ho explica tot al rabí Ismael. També
apareix una «cortina» (dwgrp) darrere la qual hi ha la figura divina sobre el
tron. En aquesta cortina hi ha meravellosament gravats els secrets de la
creació.
Les ascensions celestials de la literatura de la Hekhalot presenten,
segons l’obra, les seves particularitats però tenen uns trets que són
comuns: 
– es tracta d’un viatge personal
– és un viatge iniciàtic que no tothom és digne de fer
– és un viatge que implica proves, dificultats, riscos, fins i tot perill de
mort, que posen a prova la integritat i l’autenticitat del viatger
– és un viatge de retorn que implica narrar l’experiència i iniciar altres
a fer-la.
Es tracta, en definitiva, d’un viatge místic.39 En aquests relats he-
khalòtics trobem un seguit d’imatges i un llenguatge que, inevitablement,
ens fan pensar en la Carta als Hebreus, on la dimensió celestial té una
destacada rellevància dins el conjunt de l’escrit. El temple celestial, el
tron de la glòria i el vel d’accés són motius que trobem en la Hekhalot i
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37. STRACK – STEMBERGER, Introducción a la Literatura Talmúdica y Midrásica, 456.
38. Sobre aquesta temàtica vegeu l’interessant i documentadíssim article d’Andrei A.
ORLOV, «Celestial Choirmaster: The Liturgical Role of Enoch-Metatron in 2Enoch and the Mer-
kabah Tradition», Journal for the Study of the Pseudepigrapha 14.1 (2004) 3-29.
39. «This kind of heavenly journey —accomplished in trance or some other religiously
interpreted state od consciousness— is entirely consistent with a number of other religious
phenomena of the second and third centuries. In the Hellenistic world, we have the examples
of the so-called Mithras Liturgy and the Corpus hermeticum, where such religious heavenly
journeys are the primary mode of receiving information from the divine. In Persia we have
Kartir’s inscription of a heavenly journey and the story of the journey of Arda Viraf (or Arta
Wiraz) in the Arta Viraz Nama» (A. F. SEGAL, «Religious Experience and the Construction of the
Transcendent Self», en DECONICK, Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysti-
cism, 27-40, 31).
en Hebreus, però també en la literatura apocalíptica, en Qumran i en Filó
d’Alexandria. Es tracta d’una dada inqüestionable que ens permet d’en-
trar en el Sitz im Literatur de la cosmologia religiosa de l’època formada
per tres o per set cels,40 per santuaris celestials, per trons o carros divins,
per cortinatges d’accés, per àngels, per animals i per éssers celestials
mediadors. Són unes recreacions celestes que en cada escrit assumeixen
la seva significació particular.41 Christopher Morray-Jones argumenta
insistentment, i creiem que amb raó, que algunes de les tradicions de la
Hekhalot remunten al període tannaític42 i que molts conceptes i idees
d’aquest material arriben fins i tot al període neotestamentari.43 James R.
Davila allarga la proposta als manuscrits de Qumran.44 DeConick cita els
temes que són comuns a la tradició mística jueva antiga i a la mística cris-
tiana i que, com hem dit, expressen la cosmologia de l’època; ella apunta
que aquests temes tenen fortes connexions amb antigues tradicions
sacerdotals jueves. Es tracta de «la glòria de Jahvè» (hwhy dwbk), «el temple
celestial» (lkyh), «la Merkavà» (hbkrm) i «el vel celestial» (tkrp o dwgrp).45
Tots aquests temes ressonen, amb major o menor intensitat, en la litera-
tura jueva antiga i en els escrits neotestamentaris. 
3.2. Un ascens existencial a través de Jesucrist
Hebreus explica dos itineraris celestials: el de Jesucrist i el del poble
de Déu. L’ascens celestial de Jesús és un ascens cúltic expressat a través
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40. L’antiga tradició apocalíptica jueva cita tres cels (dels meteorits, dels estels i de Déu),
però posteriorment les influències irano-babilòniques ho amplien a set. Sobre aquest tema
vegeu J. DANIÉLOU, The Theology of Jewish Christianity. A History of Early Christian Doctrine
before the Council of Nicaea, I, London 1964, pp. 174ss.
41. És el cas de Metatron a la Hekhalot, el Demiürg gnòstic i Melquisedec a Qumran. 
42. Un exemple clar el tenim en SifDt 306, XXI i SifDt 355,26. Enric Cortès, en nota, ens
ho explica (E. CORTÈS – T. MARTÍNEZ, Sifre Deuteronomio. Comentario tannaítico al libro del Deu-
teronomio. Vol. II: Pisqa 161-357 [Col·lectània Sant Pacià 60], Barcelona 1997, p. 219, n. 78; pp.
352-353, n. 58 i n. 63).
43. J. R. DAVILA, «The Ancient Jewish Apocalypses and the Hekhalot Literature», en DECO-
NICK, Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysticism, 105-125, 124: vegeu C. R.
E. MORRAY-JONES, A Transparent Illusion. The Dangerous Vision of Water in Hekhalot Mysticism:
A Source-Critical & Tradition-Historical Inquiry (JSJSup 59), Leiden 2002.
44. DAVILA, The Ancient Jewish Apocalypses and the Hekhalot Literature, 125 n. 35.
45. «These themes collectivelly represent the “wordlview” or cosmology that undergrids
mystical discussions within early Judaism and Christianity, a cosmology that appears to have
strong connections with older Jewish priestly traditions, as the work of Rachel Elior in parti-
cular has convinced me» (DECONICK, Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mys-
ticism, 11).
de la categoria del gran sacerdot que accedeix al santuari celestial per
desplegar les seves funcions. L’itinerari celestial de Jesús i la seva activi-
tat mediadora davant Déu expressa, d’una manera imatjada i clara, els
continguts fonamentals de la confessió de fe (
)46 a què fa referèn-
cia Hebreus: Jesús és viu, exalçat a la dreta de Déu, oferint la seva sang
com a sacrifici expiatori celestial que ens obté el perdó perpetu dels
pecats. 
L’autor d’Hebreus exhorta els seus destinataris a fer el mateix recorre-
gut, sense perdre de vista l’horitzó escatològic a què són destinats. Ell
planteja el seguiment de Jesucrist i la fidelitat a la confessió de fe com un
viatge celestial: es tracta de seguir les petjades humanes de Jesús i de
recórrer la nova via d’accés a Déu que ell ha inaugurat. En definitiva,
Hebreus proposa de fer un itinerari celestial comunitari.
Constatem que les ascensions en la Hekhalot i en Hebreus són dife-
rents. Hebreus explica una ascensió cúltica de Jesús i puntualitza la seva
instal·lació definitiva en el cel; al creient se li proposa de fer, no una
ascensió individual, sinó comunitària. No obstant les diferències, hi ha
un llenguatge i unes imatges que les apropen significativament:
– He 1,3 explica que Jesús s’ha assegut a «la dreta de la grandesa divi-
na en el lloc més alt» (	 	  	
 	 ). Es tracta
d’una imatge celestial que ens re-crea el tron de la Merkavà, aquí
expressat per 	
. 
– He 1,3 es refereix a la «paraula del seu poder» ( 
  
	
) i He 7,16 cita el «poder d’una vida indestructible» (
 

). En ambdós versets podem associar la 
 amb la
Geburà (hrwbg) de la Hekhalot.47
– He 1,6 re-crea una escena celestial quan Déu demana als àngels que




– He 2,10 senyala la intenció de Jesús de guiar molts fills a la glòria
(
  	 
 
).




– He 4,16 menciona el tron de la gràcia (
  
), en He 8,1 el
tron de la grandesa de Déu (
  	
) i He 12,2 el tron
de Déu (
  	). Poden ser diferents versions gregues dels
JORDI CERVERA I VALLS186
46. Vegeu He 3,1; 4,14. 
47. Vegeu també Ac 8,10.
també diferents noms que pren el tron de la Merkavà: el tron de la
glòria (dwbkh-hsk), el tron de la misericòrdia (~ymxrh-hsk).
– He 6,1 podria fer referència a continguts esotèrics quan proposa de
deixar els ensenyaments bàsics sobre el Crist i avançar vers la per-
fecció (	  		
  	
	).
– He 12,29 afirma que Déu és un «foc consumidor» ( 
),
una expressió que, atesos els versets precedents, re-crea un àmbit i
un culte celestials. El foc destructor és una constant en la literatura
de la Hekhalot.
En definitiva, part del llenguatge i de les imatges que utilitza Hebreus
participen del llenguatge i de les imatges ascensionals que trobem poste-
riorment en la literatura de la Hekhalot. Es tracta d’una escenografia
celestial inspirada o derivada —com hem assenyalat anteriorment—48 de
la religiositat jueva del segon temple, i que pren els seus matisos particu-
lars segons on aparegui l’escrit.
4. EL VEL CELESTIAL (dwgrp) EN LA HEKHALOT
És evidentíssim que l’escenografia del vel celestial mencionat en les
ascensions místiques prové del cortinatge que delimita la primera estança
del santuari (lkyh) amb el Sant dels Sants (~yvdQh vdq). Aquest digníssim
ornament és anomenat habitualment tkrp (Ex 26,31; 2Cr 3,14) però els
escrits de la Hekhalot, malgrat que continuïn citant tkrp, prefereixen el
mot dwgrp49 per a referir-se específicament al vel celestial que separa la
presència directíssima de Déu. No hem de confondre aquest cortinatge
amb el !wlyw, el vel d’entrada a l’àmbit celestial in genere, és a dir, l’accés al
primer dels set cels.50 La dwgrp és la cortina que penja a l’entrada de l’es-
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48. Vegeu l’apartat 2: La mística jueva antiga i la mística cristiana.
49. En el Targum de Job 26,9 (adwgrp) i en algun altre text, dwgrp fa referència al núvol fosc
on s’amaga la Glòria de Déu però, habitualment, al·ludeix a un vel actual i visible, posseïdor de
propietats fantàstiques.
50. Vegeu 3Hen 17,3. «A Wilon as a name for the first heaven appears to have originat-
ed among Babylonian Jews, whereas Samayim is the standard Palestinian term. Wilon
derived from the Lat. Velum, “curtain”, “veil” denotes an ordinary door curtain in rabbinic
Heb. It would seem, then, that the first heaven is regarded as sort of veil or curtain which
either conceals the heavenly world from human eyes, or which, by being opened and shut, is
the cause of daylight and darkness» (P. ALEXANDER, «3 [Hebrew Apocalypse of] Enoch», en J.
H. CHARLESWORTH [ed.], The Old Testament Pseudepigrapha, I, New York 1983, pp. 223-315,
269, n. f).
tança del tron diví, el que anomenaríem Sant dels Sants del temple còs-
mic. Les funcions que desplega aquesta cortina celestial són variades:51
4.1. Un vel revelador del passat, del present i del futur
En Sefer Hekhalot, concretament 3Hen 45,1, trobem una síntesi de les
magnífiques propietats que posseeix la pargod, aquí contemplada pel rabí
Ismael un cop ha assolit el setè cel, anomenat Arabot i custodiat per
l’arcàngel Miquel:
Digué R. Ismael: Metatron em digué: — Vine i et mostraré la cortina (dwgrp)
de l’Omnipresent que s’estén davant el Sant, beneït sigui, on hi ha gravades
totes les generacions del món i totes les seves obres, tant les que ja es van
realitzar com les que es realitzaran fins a la fi de totes les generacions.52
R. Ismael s’atansa seguidament a la cortina i Metatron li assenyala,
amb el dit, totes les generacions, esdeveniments i personatges de tots
els temps. Es tracta d’un vel que permet veure les obres, els pensaments
i els fets passats, presents i futurs:53
Vaig veure tots els líders restants de les generacions i totes les obres de les
generacions, tant a Israel com en les nacions del món, tant les que van fer
com les que es faran en el futur, fins totes les generacions, fins al final del
temps: tot el que és gravat en la cortina (dwgrp) de l’Omnipresent. Vaig veure
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51. Alexander fa un elenc de textos místics i talmúdics on apareix citada la pargod
(vegeu ALEXANDER, «3 [Hebrew Apocalypse of] Enoch», 296, n. a). M. Ángeles Navarro fa un
pas més i intenta sistematitzar-les: «Existen diversas tradiciones sobre el pargod: unas con-
sideran que se trata de una cortina que impide a los ángeles servidores contemplar la glo-
ria divina, mientras que otros sostienen que “los siete ángeles que fueron creados primero”
realizan su servicio en el interior del pargod; también donde Gabriel entra y sale del inte-
rior de la cortina. La cortina, pues, se convierte en el símbolo de los más grandes secretos
celestiales, que se ocultan incluso a los ángeles. Revelaciones ocasionales de tales secretos
se expresan como “oído desde detrás de la cortina”» (NAVARRO, Libro hebreo de Henoc [Sefer
Hekalot], 277).
52. «The idea in 3En 45 appears to be that the whole course of human history is already
worked out “in blueprint” in the heavenly realm, and has been totally foreordained by God»
(ALEXANDER, «3 [Hebrew Apocalypse of] Enoch», 296, n. a).
53. Masekhet Hekhalot 3 descriu la magnificència del Tron de la Glòria cobert per un
ornament (dgb) d’on emana tota mena de llum. Aquest ornament és una reminiscència del
dwgrp detallat en 3Hen 45. Un dels seus manuscrits conté en el capítol quart una frase breu
referida a la tkrp desplegada davant el Tron de Déu (vegeu GRUENWALD, Apocalyptic and Mer-
kavah Mysticism, 209-210).
amb els meus propis ulls totes aquestes coses. Després de veure-ho, vaig
obrir la boca i vaig dir a lloança de l’Omnipresent: «Perquè la paraula del rei
és sobirana, qui gosarà dir-li: Què fas? El qui observa el que es prescriu no
experimenta cosa dolenta».54 I vaig afegir: «Que nombroses són, Jahvè, les
teves obres»55 (3Hen 45,6).
4.2. Un vel protector del fulgor diví
El mot dwgrp —segons Alexander— és l’equivalent persa per a anome-
nar una cortina o un vel que té afinitats amb l’hindustaní pardah. La dwgrp
celestial separa la presència immediata de Déu de la resta del cel, prote-
gint els àngels de la resplendor destructora de la seva divina glòria:
El Rei gloriós cobreix el seu rostre,56 altrament el cel d’Arabot s’esberlaria
per la meitat a causa de la gloriosa brillantor, la bella lluentor, l’adorable res-
plendor, i les radiants lloances de l’apareixença del Sant, beneït sigui (3 Hen
22B,6).
4.3. Un vel separador i d’accés restringit
Masekhet Hekhalot 28, Hekhalot Zutarti 372, i Pirqué de rabí Eliezer 4
són relats paral·lels que, descrivint la glòria i la majestat del Sant assegut
en el seu magnífic tron, detallen que davant seu hi ha una cortina i que
els set àngels creats en els orígens serveixen al seu davant.57 Malgrat que
es citi el vel del temple terrenal (tkrp) és evident que, per l’escenografia
que es descriu, s’està fent referència a la pargod celestial:
Ell s’asseu en un tron alt i excels, enlairat i suspès sobre l’aire. L’aparença de
la seva Glòria és com un fulgor elèctric, com diu (Ez 1,27): «vaig veure com
un fulgor elèctric». Porta una corona sobre el cap i, en el front, una diade-
ma amb el nom Inefable. Els seus ulls recorren tota la terra, meitat foc i mei-
tat calamarsa. A la seva dreta vida i a la seva esquerra mort. Un ceptre de foc
en la seva mà i un vel desplegat davant d’ell (wynpl hvwrp tkrpw). Els set àngels
creats al principi oficien davant del vel (tkrph !m), que s’anomena Pargod
(dwgrp) (PRE 4,2).
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54. Coh 8,4-5.
55. Sl 14,24.
56. Alexander opina que és una al·lusió a la cortina celestial (vegeu ALEXANDER, «3
[Hebrew Apocalypse of] Enoch», 305, n. g).
57. Es tracta de Miquel, Gabriel, Satquiel, Sakhaquiel, Bakariel, Badariel i Pakhriel.
4.4. Un vel mediador de la veu divina
El tractat talmúdic Hagigà 15a explica la història de l’apòstata Elisha
Ben Abuya (anomenat també Aher), que, davant la invitació de rabí Meir
a penedir-se, respon que darrere el vel (dwgrp) ha escoltat: «Torneu, fills
rebels (Jr 3,22), llevat d’Aher». El tractat continua explicant que Elisha
ben Abuya cavalcava en Shabbat seguit de rabí Meir per aprendre la Torà.
Esgotats els límits del camí permès en Shabbat, rabí Meir demana a Aher
que torni. Ell li repeteix de nou el que havia escoltat darrere el vel (dwgrp):
«Torneu, fills rebels, llevat d’Aher». Un episodi paral·lel d’Elisha ben
Abuya el trobem en Sefer Hekhalot (3Hen 16). Sembla que es tracta d’una
versió posterior58 on no es menciona el pargod però sí que apareix la veu
divina (lwq tb): «Immediatament va sortir una veu divina des del cel, da-
vant la Shekhinah, dient: “Torneu fills rebels (Jr 3,22), llevat d’Aher”»
(3Hen 16,4).
En aquests textos la pargod esdevé la separació entre la presència divi-
na i la paraula divina. Es deixa entreveure una concepció de la divinitat
més auditiva que visual i la teologia que s’hi exposa és clarament deter-
minista.59
4.5. Un vel místic present en els tractats del Talmud
Les referències a la pargod celestial traspassen el llindar de la literatu-
ra de la Hekhalot però no perden el seu to místico-esotèric. És el cas del
tractat Berakhot 18b quan explica que un home pietós passà la nit en un
cementiri i escoltà la conversa de dos esperits que s’animaven a escoltar
darrere la cortina (dwgrp) per a saber quin sofriment havia de venir al món.
Un d’ells, impossibilitat d’anar-hi per estar enterrat enmig de canyes, pro-
posà a l’altre de fer l’experiència. Els dos esperits es retroben i un li expli-
ca què ha escoltat darrere la cortina: els qui sembrin després de la pri-
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58. Així ho afirma Alexander: «The talmudic version of the story probably has priority»
(ALEXANDER, «3 [Hebrew Apocalypse of] Enoch», 268, n. a). També H. ODEBERG, 3 Enoch or the
Hebrew Book of Enoch, New York 1973.
59. Aquest determinisme l’assenyala molt pròpiament Enric Cortès, especialment quan
parla d’Elisha ben Abuya comentant Hag 15a: «És la veu de Déu que certifica i a la vegada
impedeix la conversió [...] En el sentit primitiu del relat em sembla sentir, si no la mateixa teo-
logia del pasul, alguna cosa que s’hi assembla molt o que n’és el posterior desenvolupament
dins el judaisme» (E. CORTÈS, «Nota bibliogràfica. A l’encalç de rebutjats i profans. A propòsit
de l’obra de Jordi Cervera sobre la Carta als Hebreus», RCatT XXVI/1 [2001] 187-193, 190).
mera pluja tindran una collita malmesa per la calamarsa. Assabentat
d’això l’home pietós sembrà després de la segona pluja i tingué una bona
collita. L’any següent retornà al cementiri i escolta de nou la mateixa con-
versa i la mateixa proposta d’escoltar darrere la cortina. L’esperit encar-
regat de fer-ho comunica el que ha escoltat darrere la cortina: a qui sem-
bri després de la darrera pluja se li malmetrà la collita. L’home pietós
actuà en conseqüència. El tercer any, l’esperit enterrat sota les canyes
captà que la conversa era escoltada pels vivents. Es tracta d’una història
amb tons esotèrics (cementiri, esperits que parlen, coneixement del
futur) i la cortina exerceix de separadora de la presència divina, el lloc des
d’on es pot escoltar la seva veu i un indret on poden accedir els esperits
dels morts.
És significatiu ressaltar que textos, conceptes i mots que pertanyen a
l’àmbit dels escrits místics els trobem també dispersos en tractats del Tal-
mud:60 Hagigà 16a explica que els dimonis també escolten des de darrere
el vel (dwgrp) com els àngels servidors; Sanhedrin 89b diu que Abraham ha
rebut secretament quelcom que ha escoltat de darrere la cortina (dwgrp):
«l’anyell per a l’holocaust, però no a Isaac»; A Sotah 49 rabí Aha ben
Hanina diu que el vel (dwgrp) no es pot descórrer davant d’ell; Yomà 77a
explica que Gabriel accedeix a dins i a fora de la cortina (dwgrp); A Baba
Mezià 59a rabí Abbahu diu que hi ha tres mals que no resisteixen davant
la cortina (dwgrp): extralimitar-se, robar i la idolatria. La presència de la
pargod en aquests tractats talmúdics evidencia fins a quin punt aquest
ornament era un element tradicional de l’imaginari celestial jueu.
4.6. Una lectura simbòlica del vel del temple que es remunta al segle II aC
Fem referència a un interesantíssim article de Daniel M. Gurtner que
estudia «la casa del vel» ( 	
) citada en Siràcida 50,5.61 La
versió catalana (BCI) d’aquest verset opta per explicar detalladament al
lector el lloc d’on surt el gran sacerdot Simó: «Que n’era, de gloriós, quan
sortia de darrere la cortina del lloc santíssim i feia la volta al santuari!». El
text grec, molt més auster, referint-se al vel, només diu: 	 	
  -
!	
, «a la sortida de la casa del vel». Gurtner fonamenta el seu estu-
di amb la versió hebrea de Sir 50,5 segons els manuscrits trobats a la
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60. També trobem en el targum el mot adwgrp, concretament en TgPsJon Ex 26,31-35.
61. D. M. GURTNER, «The “House of the Veil” in Sirach 50», Journal for the Study of the
Pseudoepigrapha 14.3 (2005) 187-200.
Gueniza del Caire i datats del segle XII. Defensa l’antiguitat del text
hebreu amb les descobertes de Massada que, segons ell, certifiquen que
el Siràcida original s’escriví en hebreu.62 Per a ell, i segons els manuscrits
de la Gueniza, la versió hebrea de  	
 en Sir 50,5 és tbrph
tybm.63
Gurtner conclou que el nét de Ben Sira, traductor de l’original hebreu,
esdevé el primer a donar al vel del temple un significat que va més enllà
d’ell mateix. Siràcida 50,5 amplia simbòlicament al conjunt del temple el
significat específic del vel. També afirma la força d’aquesta lectura simbò-
lica que s’atreveix a definir el temple —la casa— no en referència a Déu
sinó en referència a un objecte que hi ha en ell: el vel.64 Les propostes tan
incisives de Gurtner ens permeten de manifestar que llegir simbòlica-
ment el vel del temple és un patrimoni del judaisme de l’època del Segon
Temple. En trobem petjades evidents en la literatura mística de la Hekha-
lot, però també en altres àmbits literaris com el Midraix, el Targum, el Tal-
mud, la literatura apocalíptica i Filó d’Alexandria. En el Nou Testament
detectem aquesta lectura simbòlica del vel en els evangelis sinòptics i en
Hebreus.
5. EL VEL (	
) EN HEBREUS
5.1. Accés a l’espai més sagrat del temple terrenal (He 9,3)
L’autor d’Hebreus explica, en Hebreus 9,1-5, la distribució interior del
" 
, el santuari terrenal (He 9,1): la primera estança conté el
canelobre, la taula i els pans d’ofrena (He 9,2); segons He 9,3 l’altra
estança és «darrere la segona cortina» (	 	  	
	 	
). Es
tracta de la tenda () «anomenada Santíssima» ( 		
 #$
%$
): «Passada la segona cortina (	
	 	
), hi havia l’altra
estança del tabernacle, que s’anomenava “el lloc santíssim”» (He 9,3).
Aquesta «segona cortina» a què fa referència Hebreus amb el mot
 	
 correspon a l’hebreu tkrp.65 Un primer detall és que l’autor
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62. GURTNER, «The “House of the Veil” in Sirach 50», 189-190.
63. Vegeu Ex 26,33; Lv 16,2.12; Nm 18,7.
64. «He has introduced into Second Temple Jewish ideology a unique and unprecedent
concept... is the first to designate the veil as having a symbolic value beyond itself, the temple»
(GURTNER, «The “House of the Veil” in Sirach 50», 199).
65. Ex 26,31.33.35; 27,21; 30,6; 35,12; 36,35; 38,27; 39,34; 40,3.21-22.26; Lv 4,6.17;
16,2.12.15; 21,23; 24,3; Nm 4,5; 18,7; 2Cr 3,14.
d’Hebreus no cita pel seu nom la cortina situada a l’entrada del santuari
(«la primera cortina») anomena %sm i que la Setanta tradueix per 
.
El cortinatge d’accés a l’atri on hi havia el santuari també s’anomenava
%sm66 (a la Setanta 	
). Però Flavi Josep —i 1Ma 4,51— anomena
el vel del santuari i el vel del Sancta Sanctorum amb el mateix mot -
	
.67 Filó d’Alexandria, per a referir-se a la cortina del lloc santíssim
també empra 	
, però per a citar la de l’entrada a l’atri utilitza
" .68 Es tracta de tres cortines que delimiten tres espais graduals de
proximitat a Déu i que permeten d’establir un paral·lelisme celestial for-
mat per tres cels, el més alt dels quals acull la presència de Déu.69
Constatem que, segons la font, els noms que s’adjudiquen als tres vels
del santuari terrenal no coincideixen. Constatem també que un mateix
mot serveix per a citar vels diferents. La possibilitat de confusió és fàcil
per aquells que desconeixen la distribució exacta dels espais del santuari.
L’autor d’Hebreus adopta volgudament un terme que no apareix citat en
l’Antic Testament. És un terme atípic,70 gens litúrgic, però molt entenedor:
«la segona cortina». Dient això explica, implícitament, que hi ha una «pri-
mera cortina» que delimita l’accés a la «primera estança» del santuari. La
«segona cortina» delimita l’accés a la «segona estança» on hi ha el Sant
dels Sants (#$ %$
). La simplicitat terminològica té aquí evidents
intencions pastorals de claredat.71 La pretensió de delimitar localment la
ubicació del «segon vel» es corrobora textualment per l’ús de 	 amb un
acusatiu en sentit local: 	 	  	
	 	
, «“després-darrere”
del segon cortinatge».72 Es tracta de quelcom inèdit en el grec bíblic.
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66. Ex 26,36-37; 27,16; 35,15.17; 36,37; 38,18; 39,38.40; 40,5.8.28.33; Nm 3,25-26.31; 
4,25-26.
67. Bell. V,212.219; Ant. VIII,75.90; XII,250.
68. Mos. I-II 2,84.85.88.93.101.
69. Això ho trobem explicat en forma de visió en 1Hen 14,8-25. Segons Morray-Jones
aquest relat expressa clarament una cosmologia de tres cels que apareix també en altres parts
de la primitiva literatura henòquica. També un estadi primitiu del Testament de Leví visualit-
za una cosmologia «tri-celestial» similar (C. R. A. MORRAY-JONES, «The Temple Within», en
DECONICK, Paradise Now. Essays on Early Jewish and Christian Mysticism, 145-178, 148). Pro-
gressivament s’aniran ampliant els cels fins a arribar a set.
70. «The problem of explaining Hebrews’ language thus remains» (P. ELLINGWORTH, The
Epistle to the Hebrews [NIGTC], Gran Rapids, MI 1993, p. 424).
71. «The degree of synonymity between the two dividers in the tabernacle, not supported
by the Hebrew text, but perceptible in the Greek translation, might have led the Author to use
this term» (R. GHEORGHITA, The Role of the Septuagint in Hebrews. An Investigation of its
Influence with Special Consideration to the Use of Hab 2:3-4 in Heb 10:37-38 [WUNT II/160],
Tübingen 2003, pp. 87-88). 
72. Vegeu ELLINGWORTH, The Epistle to the Hebrews, 424.
5.2. Accés a l’espai més sagrat del santuari celestial (He 6,19)
Tres són les citacions d’Hebreus on apareix mencionat 	
 (He
6,19; 9,3 i 10,20). Hebreus 9,3 és l’única que es refereix al temple terrenal
i l’única on s’acompanya el substantiu amb un pronom: «segon vel»
(	
	 	
). En Hebreus 6,19 i 10,20 	
 es refereix a la
cortina celestial que separa de l’accés immediat a Déu. 
En Hebreus 6,19 l’àmbit celestial és evident si tenim present que, el
verset següent, explica que aquest vel està en l’espai celestial «On prece-
dint-nos a nosaltres ( 
 	 ) ha entrat Jesús (		 &'-
)». Una traducció literal d’He 6,19 ens ajudarà a captar millor els
detalls:
Aquesta73 ((), 
com una ancora que posseïm (  		) 
d’una vida certa i segura (    	  )	)
), 
ha entrat ( 			
) 
dins l’interior del vel (	  	
	  	
). 
Hebreus 6,19 fa un viatge «mental» amb l’esperança que, segons
Hebreus 6,11, cal mantenir fins a la fi ( 	
  	
). Una espe-
rança sòlida que es fonamenta en la promesa i el jurament diví (He 6,11-
18), i a la qual l’autor d’Hebreus convida a aferrar-se (He 6,18): «aferrem-
nos a l’esperança posada davant nostre» (  		
 	
).
Koester explica que aferrar-se (	
) té també un sentit espacial que per-
met als oients de desplaçar la seva esperança vers les seves expectatives
definitives.74 La imatge de l’àncora és prou descriptiva per a significar que
l’esperança assegura, posiciona i estabilitza la persona humana (
). L’esperança del creient té la capacitat de desplaçar-se i d’entrar (	-
		




El verset següent (He 6,20) ens aclareix de quin vel i de quin espai es
tracta: «Allà ("), com a predecessor nostre (
 	 ) ha
entrat Jesús (		 ')». Aquest verset i l’anterior (He 6,19-20) són
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73. «Aquesta» (() es refereix, segons el verset anterior, a l’esperança (	
).
74. «Yet the verb also has a spatial sense that helps listeners picture hope as entering the
sanctuary and city that lie on the horizon of their expectations» (KOESTER, Hebrews,329).
75. L’expressió «l’interior del vel» (	
	  	
) apareix també en la versió
grega d’Ex 26,33; Lv 16,2.12.15 per a referir-se al Sant dels Sants on hi ha l’arca i on entra el
gran sacerdot Aaron. L’equivalent celestial serà, per tant, evident.
una escenificació cultual de la resurrecció i l’ascensió de Jesús, el qual
entra litúrgicament en l’habitacle santíssim celestial on sojorna la presèn-
cia majestuosa de Déu. Des d’allí desplegarà el seu sacerdoci celestial
«segons la natura de Melquisedec (  
 *		
	) esdevingut
gran sacerdot per sempre (		 	
	 	  )».
La cortina celestial mencionada en Hebreus 6,19 és la que delimita el
tercer cel, la que correspondria a la pargod en els textos de la Hekhalot.
Ellingworth titula encertadament aquest verset «Believers follow Jesus
into the heavenly sanctuary».76 Attridge opina que el vel s’entén com allò
que delimita la presència de Déu i que es tracta d’una precomprensió que
és fonamental en totes les aplicacions jueves del vel. En Hebreus aquesta
precomprensió es concreta —segons ell— en l’esperança cristiana, la qual
habita amb Déu perquè és on Jesús ha accedit.77
Els paral·lelismes que l’autor d’Hebreus estableix entre el santuari
terrenal i el celestial són constants. Pedagògicament se serveix de la litúr-
gia terrenal desplegada pel gran sacerdot accedint al Sant dels Sants.
Aquest escenari cultual il·lustra l’activitat sacerdotal de Jesús en les altu-
res celestials, en el lloc més proper al tron de Déu.
5.3. Accés directe a Déu a través de Jesús (He 10,20)
Per a explicar correctament Hebreus 10,20 hem d’anar prèviament al
verset anterior, en Hebreus 10,19:78 «Consegüentment tenim, germans
(ﬃ,	 -. 	 
), plena confiança (
) d’entrar al santuari (	
 	  
) per la sang de Jesús (	  " &')». Els possi-
bles dubtes sobre el santuari al·ludit queden esvaïts amb  
 que
aquí fa referència al santuari del cel.79 Per tant, el vel mencionat en
Hebreus 10,20 és el vel celestial:
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76. ELLINGWORTH, The Epistle to the Hebrews, 345.
77. H. W. ATTRIDGE, Hebrews: A Commentary on the Epistle to the Hebrews (Hermeneia
Commentary Series), Philadelphia, PA 1989, p. 185.
78. Koester subratlla els paral·lelismes entre els dos versets: «entrar» (v. 19) amb «camí
nou i viu» (v. 20); «dins el santuari» (v. 19) amb «a través del vel, és a dir» (v. 20); «per la sang
de Jesús» (v. 19) amb «a través de la seva carn» (v. 20). Koester afirma: «The parallel between
“the blood of Jesus” and “his flesh” suggests that both should be taken instrumentally» (KOES-
TER, Hebrews, 443-334). Attridge també destaca el paral·lelisme entre els dos versets i entre la
«sang de Jesús» i la «seva carn» (ATTRIDGE, Hebrews, 287). Lane també ho assenyala (W. L.
LANE, Hebrews 9-13 [World Biblical Commentary 47a], Dallas, TX 1991, p. 284).
79. Vegeu He 8,2; 9,11.
Que ha inaugurat per a nosaltres (( 		
	 ) 
un camí nou i viu ( 
   ) 
a través del vel (  	
), 
és a dir (& 	), 
la seva carn (  ).
Novament l’escenari litúrgic del santuari terrenal serveix de camina-
dor a l’autor d’Hebreus, ara per a il·lustrar Jesús com el gran i millor
mediador amb Déu.80 El gran sacerdot terrenal entrava dins el Sant dels
Sants el gran dia de l’Expiació amb la sang de la víctima i purificava l’es-
pai aspergint aquesta sang.81 En aquell moment la proximitat amb Déu
assolia el seu punt àlgid. Les separacions entre l’àmbit humà i el diví eren
cultualment esvaïdes. Hebreus 10,19-20 recrea la mateixa escenografia i
la mateixa teologia en el santuari celestial: Jesús entra com a gran sacer-
dot en el Sant dels Sants celestial i ho fa amb la seva pròpia sang, molt
més purificadora i expiadora, i, per tant, el grau de proximitat amb Déu
assoleix ara, un nivell insuperable. Per això s’inaugura per als creients un
camí nou i viu ( 
   ) a través del vel (  	
-
) que és la carn de Jesús (  ).82
Són nombrosos els interrogants i les pàgines que s’han dedicat i es
dediquen a explicar Hebreus 10,20, especialment quan fa referència a la
carn (
) de Jesús.83 La identificació del vel amb la carn de Jesús expres-
sa solemnement la teologia sacerdotal de l’autor d’Hebreus.84 L’itinerari
de Jesús al cel no és un viatge esotèric ni una especulació gnòstica, és un
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80. «The author is not so much interested in the tabernacle as a structure, but as what it
can represent in his arguments» (K. L. SCHENCK, Cosmology and Eschatology in Hebrews. The
Settings of the Sacrifice [SNTS Monograph Series 143], Cambridge 2007, p. 177).
81. «El dia de l’Expiació la sang era aspergida una vegada amb el dit al costat oriental del
propiciatori i després hom feia set aspersions davant d’aquest» (J. CERVERA, «Vessament de
sang, culte, perdó [He 9,22]», en A. PUIG [ed.], La violència en la Bíblia [Scripta Biblica 9], Bar-
celona 2009, pp. 193-226, 201).
82. «The language here again portrays Christ as a sort of trailblazer (Heb 2:10; 6:20) and
we may think of the inscription along roadsides that speak of emperors paving a new road» (B.
WITHERINGTON III, Letters and Homilies for Jewish Christians. A Socio-Rethorical Commentary
on Hebrews, James and Jude, Nottingham 2007, p. 286).
83. «The real problems are: do the words “of his flesh” go with “veil” or with “way”? Is
the 	
 to be understood negatively as an obstacle, or positively as a means of acces?
Is  to be understood locally or instrumentally?» (ELLINGWORTH, The Epistle to the Hebrews,
519).
84. «In any case, the meaning of the phrase surely involves Christ’s flesh at least as a
metaphorical doorway to the heavenly Presence» (SCHENCK, Cosmology and Eschatology in
Hebrews, 177).
itinerari desplegat a través de la seva condició humana i amb la seva carn.
La humanitat de Jesús es concreta especialment en la seva mort en creu
i en la seva sang; una sang vessada a la creu i oferta cultualment per Jesús
exalçat en el santuari celestial.85
El vel té en aquest verset un sentit eminentment al·legòric: així com
el cortinatge representa i assenyala el camí d’accés al tron diví, Jesús
representa i assenyala un camí nou i definitiu d’accés directe a Déu.
Hofius proclama amb convicció que 	
 a He 6,19 i 10,20 fa
al·lusió a la pargod que apareix en la literatura de la Hekhalot. També
afirma que ambdues citacions d’Hebreus es converteixen en la referèn-
cia literària més antiga del vel celestial mencionat per la tradició jueva.86
Nosaltres no gosem ser tan definitius, però entenem i, en bona part,
compartim el criteri de Hofius, però els advertiments metodològics de
Boustan (mencionats en l’apartat 2) condicionen la nostra prudència. No
obstant això, els avenços que els estudis sobre la literatura de la Hekha-
lot van experimentant les darreres dècades ens deixen les portes obertes
a poder precisar millor en un futur el grau de proximitat entre ambdós
vels celestials.
5.4. Apèndix: el vel esquinçat en els relats sinòptics de la Passió
Volem fer referència, ni que sigui d’una manera sintètica, a -
	
 en els relats sinòptics de la Passió (Mt 27,51; Mc 15,38; Lc
23,45). Amb les tres citacions d’Hebreus, esdevenen les sis úniques
referències en tot el Nou Testament.87 Una primera dada és que els
relats sinòptics uneixen l’esquinçament del vel del temple amb la mort
de Jesús:
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85. «Christ’s sacrificial death, of course, pressuposes his incarnation, but it is the sacrifi-
cial act by which the new covenantal way is inagurated, not the fact of incarnation» (ATTRID-
GE, Hebrews, 287).
86. «Der Hebräerbrief liefert uns nun mit 6,19 f. und 10,19 f. die frühesten Belege für
die altjüdische Anschauung vom Pargod, die somit bis in die 2. Häfte des 1. nachchrist-
lichen Jahrhunderts zurückverfolgt werden kann» (HOFIUS, Der Vorhang vordem Thron
Gottes, 75).
87. Gurtner defensa que els autors del Nou Testament que citen 	
 tenen en el seu
pensament el vel interior del santuari. Vegeu D. M. GURTNER, «LXX Syntax and the Identity of
the NT Veil», Novum Testamentum XLVIII, 4 (2005) 353.
El grec del relat marcà i mateuà és gairebé idèntic quan explica l’es-
quinçament del vel. El relat de Lluc és més concís i situa l’esquinç abans
de la mort de Jesús (Mc i Mt ho expliquen després). Potser Lc ho fa per
raons apologètiques. Mateu i Marc donen al gest un contingut més teolò-
gic. Constatades les diferències, que són mínimes, afirmem que els sinòp-
tics fan una lectura simbòlica del vel del temple associant-lo amb la mort
de Jesús. Comentant el text de Marc, Joachim Gnilka explica que hi ha
dues interpretacions d’aquest esquinçament: una és que el temple ha per-
dut la seva significació; l’altra és que queda obert a tothom l’accés a Déu
amb la revelació de la seva majestat.88 Joseph Fitzmyer associa l’es-
quinçament lucà del vel amb la Carta als Hebreus. Ell opina que es trac-
ta d’obrir a tothom l’accés a la divinitat89 i que l’estrip té intencions esca-
tològiques i còsmiques.90 Ulrich Luz, comentant Mateu, apunta que el
verset 51 parla de «la cortina» sense preocupar-se de concretar quina. La
intenció d’aquest verset —segons ell— és induir el lector a la idea d’una
irrupció clara i definitiva de Déu (teofania).91 David Ulansey explica l’es-
quinçament del vel dels evangelis sinòptics com una «inclusió simbòlica»
a la mort de Jesús. Ell enllaça l’obertura dels cels en el moment del bap-
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Mc 15,37-38
37 Però Jesús llançà un
gran crit i va expirar.38 I
la cortina del santuari
(/  	
 
) s’esquinçà en dos de
dalt a baix (	
 	 

& 	 	" 
).
Mt 27,50-51
50 Però Jesús tornà a cridar
amb tota la força, i va ex-
pirar. 51 Llavors la cortina
del santuari (/  
	
  ) s’es-
quinçà de dalt a baix en
dos (	
 & 	 	"

 	 
); la terra tremo-
là, les roques s’esberlaren.
Lc 23,45-46
45 El sol s’havia amagat.
Llavors s’esquinçà la cor-
tina del santuari pel mig
(	
 	  	

  	
). 46 Jesús va
cridar amb tota la força:
«Pare, confio el meu alè a
les teves mans.» I havent
dit això, va expirar.
88. «En la muerte de Jesús se produce la apertura del acceso o de la revelación de Dios».
Vegeu J. GNILKA, El Evangelio según san Marcos. Vol. II: Mc 8,27-16,20 (Biblioteca de Estudios
Bíblicos 56), Salamanca 1993, p. 379.
89. «Luke may well be suggesting in his own way what the Epistle to the Hebrews does
more explicity (9: 6,28), that by the death of Jesus access to the intimate presence of God has
been made possible for human beings, even those not serving in the priestly courses of old» (J.
A. FITZMYER, The Gospel according to Luke X-XXIV [Anchor Bible 28A], New York 1985, p. 1514).
90. «The darkness and the rending of the Temple veil may have an apocalyptic and cosmic
dimension» (FITZMYER, The Gospel according to Luke X-XXIV, 1519).
91. U. LUZ, El Evangelio según San Mateo. Vol. IV: Mt 26-28 (Biblioteca de Estudios Bíbli-
cos 115), Salamanca 2005, p. 467 i pp. 470-472.
tisme de Jesús amb l’esquinçament del vel del temple en el moment de la
seva mort. Per a Ulansey aquests dos moments marquen el principi i la fi
de l’activitat terrenal de Jesús. L’obertura dels cels marca l’inici, i l’es-
quinçament del vel marca el retorn.92 Sense ànim de ser exhaustius en la
interpretació d’aquests versets remetem, per cloure l’apartat, a una obra
recent de Daniel M. Gurtner: The Torn Veil (2007) que estudia detallada-
ment els mots tkrp i 	
. També afirma que el vel esquinçat signi-
fica fonamentalment, en Mateu, l’obertura del cel.93
6. HEBREUS: UN ITINERARI MÍSTIC AL CEL?
L’autor d’Hebreus exhorta els seus destinataris a desplegar comunità-
riament un camí d’apropament a la divinitat. Es tracta de fer un recorre-
gut de fe on la imaginació, el sentiment, l’experiència religiosa i la teolo-
gia es fusionen per a expressar l’anhel humà de plenitud. En una paraula,
es tracta de recrear un itinerari místic i d’exhortar a seguir-lo. Hebreus
utilitza uns verbs amarats de simbolisme i d’expressivitat que transporten
el lector vers uns àmbits inefables vers els quals cal adreçar-se decidida-
ment.
6.1. Apropament a Déu i a Jesús
El verb apropar-se (	
) testimonia la invitació de l’escrit
homilètic a posar-se interiorment i des de la fe en moviment. En Hebreus
aquest verb d’acció habitualment fa referència a Déu i a Jesús.94 Es trac-
ta de desvetllar un dinamisme religiós d’acostament progressiu a Déu fins
a entrar-hi en contacte mercès a Jesús com a gran mediador.
Hebreus 4,16 anima a apropar-se, tant com sigui possible, a la majes-
tat de Déu: «acostem-nos confiadament al tron de la gràcia de Déu (-
	
	 - 	 
  
  
)». Hebreus 7,25 especifica
que aquest apropament a Déu serà efectiu si es fa a través de Jesús: «els
qui s’acosten, a través d’ell, a Déu» ( 		
 &   	).
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92. D. ULANSEY, «The Heavenly Veil Torn: Mark’s Cosmic Inclusion», JBL 110.1 (1991) 123-
125.
93. D. M. GURTNER, The Torn Veil. Mathews Exposition of the Death of Jesus (SNTS Mono-
graph Series 139), Cambridge 2007.
94. L’única excepció és He 10,1 que, amb to polemista, diu que la Llei de Moisès no per-
fecciona els qui s’hi acosten ( 		
 		).
Hebreus 10,22 diu que l’apropament a Jesús ha de ser sincer i confiat:
«acostem-nos-hi amb cor veritable i fe plena» (	
	 	 

 	  
 
	). Hebreus 11,6 insisteix que creure és fona-
mental per a accedir a Déu: «creure és necessari per a acostar-se a Déu»
(	  	  	
	  	). Hebreus 12,18 i 12,22 reflectei-
xen que hi ha dos apropaments a Déu ja consumats: el del Sinaí, feno-
menològic i espectacular, però que ara, segons He 12,18, ja no correspon
«perquè no us heu acostat a allò palpable» (  	
	   -
	
). L’altre apropament, més místic i que defineix una nova manera
d’accedir a Déu, és l’esdevingut a Sió (He 12,22): «us heu acostat a la
muntanya de Sió» (	
	 0 	).95
Hebreus, usant 	
, no expressa un apropament físic a Déu,
sinó un apropament creient i mediatitzat per Jesús. L’exhortació a atan-
sar-s’hi implica que la comunitat deu estar encallada o desorientada, amb
dificultats a superar les «proves» de l’itinerari celestial que tenen propo-
sat. En conclusió, es tracta de resseguir la proposta ascensional vers Déu
que Jesús ha fet. Una proposta, insistim, d’apropament místic.
6.2. Visualització de Déu i de Jesús96








). Malgrat la riquesa de
matisos es fa referència a una visualització feta amb els ulls de la fe, que
pertany a l’àmbit espiritual, que detalla una gradació de l’experiència reli-
giosa que arribarà en alguns moments a la visió mística.
6.2.1. «Mirar, escrutar, discernir» ()	
)
El verb )	
 apareix citat vuit vegades per a expressar una mirada de
fe —a vegades espontània, a vegades reflexiva— que permet de veure el
món interior i exterior amb uns ulls diferents. Hebreus 2,9 ens diu
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95. L’autor d’Hebreus deu pensar, possiblement, en l’experiència comunitària de la Pente-
costa esdevinguda, segons la tradició, en l’edifici del Cenacle situat a la part alta de la ciutat
emmurallada.
96. Agraïm una conversa cordial i animada amb Scott D. Mackie on vam compartir les
intuïcions místiques d’Hebreus. Ell ens assenyalà el substrat místic que hi ha sota el llenguat-
ge visual de l’escrit.
«)	
	 &'» en el sentit de saber captar l’essència de la persona de
Jesús que «a través del sofriment de la mort, amb glòria i honor ha estat
recompensat». En Hebreus 3,12 al·ludeix a vigilar, a estar atent: «1	
		.
	 
». Aquest imperatiu adreçat a la comunitat de germans és per a
avisar que no hi hagi ningú amb un «cor dolent i incrèdul que faci apos-
tatar del Déu vivent». En Hebreus 3,19 es tracta de constatar ()	
	)
que la incredulitat és la causant que l’accés al lloc de repòs sigui vetat.
Hebreus 10,25 desvetlla la consciència escatològica de veure ()	
		) que
s’acosta el darrer dia. Hebreus 11,1 explica que la fe és la convicció per
coses que «no veiem» ( )		
). Hebreus 11,3 afirma que la realitat
que es veu ()	
	) no és cap aparença, sinó obra de Déu. Hebreus
11,7 explica que la fe advertí a Noè el que «encara no havia vist» (	

)		
). Per últim, Hebreus 12,25 parla d’un mirar que exhorta a
creure en les paraules de Jesús: «Mireu ()	
		) de no refusar el qui us
parla». Podem concloure que en Hebreus el verb )	
 va sempre unit a
un esguard interior i exterior, connectat amb la fe, però sense cap
referència mística. Es tracta d’exercitar-se en la mirada de fe i de consta-
tar el seu valor afegit.
6.2.2. «Veure» (
)
Amb el verb 
 entrem en una dimensió més oberta i nítida de la fe.
Pugem al graó de la contemplació i, en algun cas, de l’experiència místi-
ca. Llevat d’Hebreus 11,23 i 13,23 que expressen respectivament un veure
de constatar i un veure de desig, les altres vuit citacions d’
 manifes-
ten un veure espiritual i transparent amarat de vibració religiosa.
Hebreus 2,8 anhela veure la plenitud realitzada per Crist que «ara enca-
ra no veiem» ( 	  	). Hebreus 3,9 cita el Salm 95 per a expo-
sar la queixa de Déu al poble d’Israel que «van veure les meves obres»
(	  	 ) sense copsar la seva presència salvadora. Hebreus 8,5
expressa un veure plenament místic quan es refereix a Moisès i a la visió
del santuari celestial on Déu li diu «mira» ("). Hebreus 9,28 diu que
Jesús «serà vist» ( 
	) per segona vegada per a salvar els qui l’espe-
ren. Citar Henoc és parlar d’una intensa experiència transcendent quan
en Hebreus 11,5 explica que el personatge va pujar al cel sense «veure la
mort» ( 	 
). Hebreus 11,13 explica que les promeses divines
«a distància les van veure» (
	  
	) els avantpassats en la
fe. Moisès apareix de nou com a místic en Hebreus 11,27, explicant que
es mantenia perseverant a causa de «veure l’invisible» (
  ).
Hebreus 12,14 estimula al veure beatífic quan afirma que sense santifi-
cació ningú no «veurà el Senyor» (	  
).
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6.2.3. «Observar» (
	)
Hebreus 3,1 és un verset estimulant que exhorta els destinataris a con-
siderar, a ponderar, a sospesar (
	) la figura de Jesús atesa la
vocació celestial que han rebut. Novament es tracta de mirar amb els ulls
de la fe, però ara amb un esguard més intencionat, més enquadrat, ce-
nyit i definit vers el Jesús humà i el Jesús glorificat. El verb 
	
pren, aquí, un to meditatiu. Hebreus 10,24 exhorta la comunitat que
«maldem els uns pels altres» (	 
). Es convida a mirar
atentament i delicadament a fi de crear un humus col·lectiu de conside-
ració, d’enteniment i d’equilibri que ho impregni tot de positivitat.
6.2.4. «Fixar els ulls» ( 
)
Si no fos per la Carta als Filipencs (Fl 2,23), Hebreus 12,2 seria l’única
citació neotestamentària on apareix  
. En Hebreus fa referència a
«mirar fixament i confiadament ( 
	) a l’iniciador i perfeccionador
de la nostra fe: Jesús». Aquest verset, més auster, ens recorda -
	
en Hebreus 3,1 quan exhorta a meditar sobre Jesús, però  
 dóna un
pas més: la meditació sobre Jesús ha de tenir unes repercussions en la vida
del creient. La «mirada fixa» testimonia una opció decidida per Jesús, una
aposta lúcida, ferma i estable per ell. La «mirada confiada» expressa una
serenor i una tranquil·litat existencial que són fruit d’un exercici previ de




 apareix sovint en el Nou Testament, especialment en els
escrits joànnics, però en Hebreus només el trobem en Hebreus 7,4 per a
qualificar Melquisedec: «Contempleu la seva grandesa» (2			 	

 ). Es tracta d’admirar i de reconèixer un personatge de la tra-
dició bíblica, per tant, la mirada és mental i, en aquest cas, retrospectiva,
però no deixa de ser una mirada dirigida i promoguda des de la fe. En
Hebreus 		




La rel del verb 		
 és prou descriptiva: «mirar per sobre», en el
sentit de tenir cura, de projectar una mirada responsable i amatent vers
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allò que s’esguarda. Hebreus 12,15 utilitza el verb en segona persona del
plural per a exhortar la comunitat a mantenir-se cohesionada: «vetlleu»
(		) que ningú no perdi la gràcia de Déu, que cap rel amargant
no provoqui malestar, que no hi hagi personatges com Esaú (He 12,15-
16). És cert que aquest esguard «episcopal» té aplicacions pràctiques i
definides, però el seu rerefons expressa la preocupació de l’autor d’He-
breus per una correcta interpretació de la confessió de fe.
6.2.7. Conclusió
L’autor d’Hebreus construeix un elaboradíssim discurs religiós on la
realitat pràctica es combina estudiadament amb el discurs teològic i les
imatges pedagògiques. El llenguatge visual, ric en matisos, expressa dife-
rents nivells de vivència de fe que comencen per la sol·licitud pràctica i
immediata per les coses, continua amb una simple constatació interior,
s’afina amb la reflexió i el discerniment, es qualifica amb la contempla-
ció, i s’arriba a una visió mística i beatífica de plenitud. Es tracta d’un iti-
nerari que pretén desvetllar, sensibilitzar, educar i fer gaudir de la mira-
da desplegada amb els ulls de la fe.
6.3. Entrar en l’àmbit celestial
No són menyspreables les disset vegades que apareix el verb 		
,
«entrar» en Hebreus. Bona part són al·lusions i comentaris al Salm 95,11.
La primera referència és Hebreus 3,11 que clou la citació del Salm 95,7-
11: «Llavors, indignat, vaig jurar: “No entraran (			
) al meu lloc
de repòs”». Comentant aquest salm, Hebreus 3,18 respon que són els
desobedients els qui «no entrarien» ( 			
	) al lloc de repòs.
Hebreus 3,19 ho complementa dient que «no pogueren entrar a causa de
la manca de fe» ( 
 			   
).
En Hebreus 4,1-11 		
 apareix vuit vegades per a explicar el
mateix salm, ara aplicat a l’actualitat dels destinataris. Dues vegades cita
el «no entraran al lloc de repòs» del Salm 95,11 (He 4,3.5). Les altres cita-
cions són al·lusions pastorals: Hebreus 4,1 adverteix de no refiar-se de la
«promesa d’entrar (			) al lloc de repòs»; Hebreus 4,3 proclama en
primera persona del plural que els creients «entrem (		
	) al lloc de
repòs»; Hebreus 4,6 aclareix que «entrar-hi» (			) és quelcom reser-
vat per Déu i recorda els qui, per desobedients, «no van entrar» (
	). Hebreus 4,10 clou les al·lusions pastorals dient «qui ha entrat
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(		) al seu lloc de repòs descansa». Hebreus 4,11 broda el derash del
Salm 95 exhortant a afanyar-se per «entrar» (			) al lloc de repòs.97
Les altres referències a 		
 al·ludeixen a «entrades» que tenen a
veure amb Jesús. Hebreus 10,5 parla de l’entrada terrenal de Jesús: «entra
(		
	) al món», però les altres mencions tracten d’entrades celes-
tials: Hebreus 6,19-20 explica que la nostra esperança «ha entrat» (		-
	
) on «ha entrat» (		) Jesús com a gran sacerdot: davant el
mateix Déu. Hebreus 9,12 resa que Jesús «ha entrat» (		) una vega-
da per sempre en el santuari celestial on desplega el seu sacerdoci.
Hebreus 9,24 insisteix que Jesús «ha entrat» (		) en el santuari
celestial, no en el terrenal. Hebreus 9,25 explica que el gran sacerdot
terrenal entra (		
	) en el santuari un cop a l’any; una entrada que
compara, en els versets següents, amb Jesús. En definitiva, Jesús és qui
ha culminat el seu itinerari ascensional i ha entrat en el santuari del cel.
La comunitat també ha de fer el seu itinerari celestial, però s’adverteix
que no tots hi podran entrar.
6.4. Una invitació a pujar al cel
La Carta als Hebreus proposa als seus destinataris d’iniciar sense
dilació i comunitàriament un itinerari celestial o, seguint la proposta de
Käsemann, de fer un pelegrinatge al cel.98 De bell inici (He 1,3) l’autor
assenyala nítidament Jesús com l’objectiu del trajecte: «assegut a la
dreta de la majestat divina, en les altures» (	
	 	 	  	-

 	 ). L’ascensió vers Jesús glorificat passa innegablement
pels seus sofriments humans (He 2,9-10), així ho expressa Hebreus 2,9:
«Jesús, a través del sofriment i mort ( '   
  
), de
glòria i honor ha estat coronat (
   		 	
)». El verset
següent (He 2,10) indica que els creients han de seguir aquest mateix
itinerari existencial a través «del fundador de la seva salvació» ( -
  
 ). El mot 
 significa guia, fundador, iniciador,
és a dir, aquell que provoca que quelcom s’iniciï. Jesús és l’
 d’un
nou camí celestial que passa indefectiblement per assumir el seu itine-
rari de vida.
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97. Més concretament He 3,7-4,13 és un midraix pesher del Salm 95,7-11. Vegeu F. SCHRÖ-
GER, Der Verfasser des Hebräerbriefes als Schriftausleger, Regensburg 1968, p. 113 i p. 258.
98. Vegeu l’article que Erich Grässer li dedica a Käsemann amb motiu del seu 80è aniver-
sari amb un títol prou descriptiu: E. GRÄSSER, «Das wandernde Gottesvolk zum Basismotiv des
Hebräerbriefes», ZNW 77 (1986) 160-179.
Hebreus 3,1 exhorta tota la comunitat (	  ") a prendre cons-
ciència que són companys d’una crida celestial (
	 	
) i
exhorta a contemplar el cel on hi ha Jesús. Segons Hebreus 3,6 Jesús ha
estat posat com a «cap de la seva casa» (	   ), d’una «casa
que som nosaltres» ( 
 		 	). Es tracta, doncs, d’anar a un lloc
on serem benvinguts i ben acollits; per això cal anar-hi confiats. Però els
desobedients i els mancats de fe no hi entraran (He 3,18-19): sols ho faran
aquells a qui Déu hagi reservat l’accés (He 4,6). 
Hebreus 4,14 insisteix a subratllar l’àmbit celestial on Jesús habita:
«ha travessat els cels» (	
  
). També puntualitza el seu
estatus diví: «Jesús el fill de Déu» ( '    	). Que es men-
cionin els «cels» ( 
) i que es parli «de travessar» (	
) en
lloc «d’entrar» (		
) ens recrea un itinerari ascensional jueu pels
diversos espais celestials fins a arribar al darrer cel on, segons aquest ver-
set, Jesús s’ha situat, atesa la seva condició de Fill. 
Un verset clau, Hebreus 8,1, declara solemnement l’entronització
celestial de Jesús (vegeu He 3,1) que «s’ha assegut a la dreta del tron de
la grandesa divina, en els cels» (	
	 	 	  
  	

	  ). Allí, segons Hebreus 10,19, tenim la possibilitat d’entrar-
hi comunitàriament: «Tenim aleshores, germans (ﬃ,	 , 	 
), la
confiança (
) d’accés al santuari celestial (	  	" 

)». Aquesta confiança la dóna el «camí nou i vivent» ( 
 
 ) que Jesús «ha inaugurat per a nosaltres» (		
	 ) a tra-
vés de la seva condició humana (He 10,20).
Hebreus 10,35-39 són uns versets encoratjadors, que exhorten a no
aturar-se ni a fer-se enrere en aquest pelegrinatge celestial. Es tracta de
mantenir-se ferms malgrat les dificultats (He 10,35): «no perdeu, alesho-
res, el vostre coratge» ( )
	   
 ). He 10,36 avisa
que manca perseverança: «de constància, però, en teniu necessitat»
(  			 	
). En He 10,39 l’autor rebla el clau i ell mateix s’in-
clou a proclamar que no deixarem el camí iniciat: «nosaltres, però, no
som dels qui s’encongeixen» (	 	  		 ).
El capítol onzè és, tot ell, un estímul a la perseverança en el camí de
la fe. Les figures d’Abraham i Moisès són les que defineixen més explíci-
tament la dimensió d’itinerari. Hebreus 11,8 parla dos cops de sortir
(		
) referit a Abraham per a significar que el patriarca inicià un iti-
nerari sense saber on anava, motivat exclusivament per la fe: «Per la fe,
essent cridat, Abraham obeí, sortint (			) vers el lloc que havia de
rebre en herència, i sortí (		) sense saber on anava». Els descendents
d’Abraham, segons He 11,13, seguiren el mateix itinerari existencial:
«confessant que eren estrangers i forasters en aquesta terra» (
	




 	 	  ).99 Hebreus 11,14-15 assenyala que
els continuadors d’aquesta «professió d’itinerància» patriarcal testimo-
nien que si deixen la seva pàtria és perquè en cerquen una de millor (He




). També Moisès és qui, per la fe, es posa en camí mal-
grat les dificultats (He 11,27): «Abandonà Egipte sense témer...» (	
	
$   )	). Les peripècies de l’èxode i l’entrada a la terra pro-
mesa són llegides, com tot el capítol, en clau de fe i com un itinerari vers
les promeses divines, les quals no obtingueren plenament, perquè, segons
l’autor d’Hebreus, és ara, gràcies a Jesús, quan assoleixen la seva plenitud
(He 11,40): «perquè sense nosaltres no fossin consumades» ("  
 		).
El llenguatge itinerant continua en Hebreus 12,1 amb tons esportius,
que converteixen el trajecte en una carrera: «correguem amb perseve-
rança (&  	
	) la cursa que tenim al davant». No es tracta
d’una cursa competitiva, sinó comunitària, que vol acomodar el camí als
menys capacitats (He 12,13): «i feu camins rectes per als vostres peus» (
  		   ). Hebreus 12,18-29 és una recreació
celestial al voltant de Jesús mitjancer (He 12,24) que ens parla des del cel
anunciant la transformació del món creat (He 12,27), la consumació dels
temps i la culminació del pelegrinatge comunitari.100 Hebreus 12,28 pro-
clama la fi del pelegrinatge que es materialitza amb la vinguda del regne




	) amarats de gràcia, en donem culte
acceptable a Déu amb reverència i temor». He 12,29 descriu Déu tal i com
ho trobem en els textos místics jueus, com un foc abrusador: «el nostre
Déu és un foc consumidor» ( 
).
Complementant aquest espectacular castell de focs escatològic que re-
crea la vinguda del Regne celestial, l’autor d’Hebreus clou l’homilia bai-
xant a peu pla i exhortant a fer aquest camí de trobament amb Jesús
seguint les seves petjades humanes, que és el mateix que dir assumint les
contrarietats: «Sortim vers ell (		
	  ) fora de la ciutat, por-
tant el seu oprobi» (He 13,13). La motivació última dels creients és que
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99. Subratllem la força que té el verb confessar (	
) respecte a l’opció d’itinerància.
Els seguidors d’Abraham en el camí de la fe, els creients, han de fer «professió d’itinerància»,
segons resa Hebreus 11,13.
100. He 12,22-24 especifica el regal escatològic que han assolit els creients: «Us heu acos-
tat (	
	) a la muntanya de Sió, a la ciutat del Déu viu: la Jerusalem celestial, a miría-
des d’àngels, a l’aplec festiu, a l’assemblea dels primogènits que tenen inscrits els seus noms en
el cel, a Déu, als justos que han assolit la plenitud, a Jesús i a la seva sang purificadora.»
busquem la ciutat celestial (He 13,14): «busquem la que ha de venir»
(  	
 		). Així es clou la part teològico-mística d’He-
breus. Els versets restants són exhortacions morals i el comiat. Podem
afirmar que el final teològic és vibrant i intens, assenyalant incondicio-
nalment vers l’enllà i cercant activament el camí d’arribar-hi des de la fe.
Un camí que es decideix, com estratègicament assenyala l’autor, en l’ençà
comunitari.
Jordi CERVERA I VALLS (acabat en data 27.5.2009)





Modern scholars have taken pleasure in pointing out the associations in
the Letter to the Hebrews with early Jewish mysticism: Käsemann, Hofius,
Schenke, Williamson, Hurst and, more recently, Mackie. The present study
will confine itself to bringing out the similarities and differences between
the heavenly ascensions of the Hekhalot mystical writings and Hebrews.
The main focus will be on the treatment of the veil of the heavenly sanc-
tuary in Hebrews and the possible affinities with the pargod as it appears
in the later Hekhalot literature. This will involve examining the heavenly
imagery of the Jewish Second Temple tradition where this veil has a speci-
fic symbolism and a well-defined function. In conclusion, a survey of cer-
tain verbs will allow the mystical vibrations to be heard, as they resonate
discretely but distinctly throughout the Letter to the Hebrews.
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